IBN ARABI'DE TASAVVUFI 
TECRUBENiN EPiSTEMOLOjiK 
MAHiYETiNE DAiR * 



GiRi§ 

ibn Arabi’yi bir sufi-filozof 
olarak kabul etmekteyiz. Varlik ve 
hakikat algisi ve yaklagimi itibariyle 
islami referanslari kullanarak tasawufi 
bir metodolojiyi hareket noktasi 
yapmasindan oturu sufi; elde ettigi 
neticeleri, kendi tabiriyle, nazar ehli 
igin idrak edilebilmesini saglamak 
amaciyla ibarelere aktarma ijini felsefi bir formulasyonla ortaya koymasi bakimin- 
dan da filozoftur. Kugkusuz her ne kadar dugunce tarihi bir zincir geklinde gelmig 
ve geligmigse de, dogal olarak her halka kendi rengi ile var olmugtur. Bu bakim- 
dan her dugunceyi tegekkul ettigi zeminden hareketle kendisini tammladigi kav- 
ramlarla anlamaya galigmanin onemli oldugunu dugunuyoruz. Gergi sufiler kendi 
tecrubelerini tasawufi tecrube diye adlandirmamiglardir. Fakat islam dunyasi igin 
var olan dinT-mistik tecrube alaninm tasawuf diye isimlendirildigini biliyoruz. Bu- 
nun igin galigmamizin bagliginda “Tasawufi Tecrube" kavramim nigin kullandigimi- 
za ve literaturde gogu zaman muteradif olarak kullamlan mistisizm ve sezgi kav- 
ramlarim nigin tercih etmedigimize dair birkag noktaya igaret etmek istiyoruz. 

Dini tecrube de denilen tasawufi tecrubeden kastimiz, en genel anlamda 
sufilerin yagadiklari dini hayattir . 1 Tasawufi tecrube yerine “mistik tecrube" de 
diyebilirdik. Nitekim bu iki kavram gogu zaman eg anlamli olarak da kullamlmak- 
tadir . 2 Dogal olarak butun dinlerde duyusal, ahlaksal ve mistik boyutta aymliklar, 
benzerlikler ve paralellikler vardir. Fakat her ne kadar benzerlikler varsa da soz 
konusu iki kavram arasinda birgok farkliliklarin da oldugunu bilmekteyiz . 3 Dini 
tecrubenin toplumdan topluma, dinden dine degigtigi 4 gergegini de goz onunde 
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bulundurdugumuz takdirde, “Tasawufi Tecrube" kavraminm ibn Arabi epistemo- 
lojisi igin daha dogru bir kullamm oldugunu dugunuyoruz. (jiunku algiyi dolayisiyla 
dugunceyi yansitan her kavram, iginde var oldugu ozgtil baglam ile irtibatlidir. 
Tasawufi tecrubenin de, ibn Arabi'nin tammlamasiyla, kendine ozgu, fikir, zikir, 
halvet ekseninde geligen , 5 spesifik bir dugunce ortaminda anlam kazanan -ki bu 
islam dini'dir- diger dinlerdeki mistik anlayiglardan farkli olarak akil-vahiy ve be- 
den-ruh ayirimim birbirine kargrt olarak koymayan, hatta bunlari uzlagtirabilen 6 
yonleriyle nev’i gahsina munhasir tecrube olarak var oldugunu soyleyebiliriz. 

“Tasawufi Tecrube" yerine “sezgi" kavramim da tercih etmedik. (jiunku 
felsefede bu kavram gegitli anlamlara gelmektedir. En genig manada kargiligi, 
vasitasiz kavrama olan sezgi, algi, duyum, bilgi ve mistik rabita gibi farkli dinsel ve 
epistemolojik durumlari ifade edecek gekilde kullamlmaktadir . 7 Tasawufi tecrube 
ise tamamen islamT yagam igerisinde vucut bulan ve anlamlandirilan bir din? tec- 
rubeyi igaret eder. Bu bakimdan, hakikatleri misal aleminde mugahede ettigini , 8 
egyayi Allah'la bildigini , 9 Kegfin Allah'in ilah oldugunu kabulden sonra geldigini 10 ve 
hakikatin bilgisinin Peygamber'in izinden gitmekle mumkun oldugunu," elde ettigi 
bilgilerin kendisine soz konusu metodolojik yaganti neticesinde bahgedildigini 
soyleyen ibn Arabi'nin 12 tecrubesinin, hayvanlarda da gorulen bir nevi ig gudu ve 
sempati olarak ortaya gikan sezgi (intuition ) 13 kavramiyla kargilanamayacagi kanaa- 
tindeyiz. Her ne kadar sezgi islam dunyasinda kimi durumlarda “mukagefe" an- 
laminda kullamliyorsa da 14 Bati dunyasinda kullamlan sezgi kavraminin sozunu 
ettigimiz anlamlari butunuyle igermemesi, bizi terminolojik tercih konusunda titiz 
davranmaya sevk etmigtir. 

Problemi bu mantik orgusu ile ele almanin, hem Dogu'da hem de Bati'da 
bir gok yonden dikkat gekmig ve aragtirma konusu edilmig ibn Arabi gibi bir 
dugunurun ogretisinin anlagilabilmesi bakimindan felsefi bir zorunluluk oldugunu 
dugunuyoruz. ZTra son derece karmagik, epistemolojik ve ontolojik olarak ig ige 
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gegmig, paradokslarla dolu soz konusu ogretinin, kendisini digsallagtirdigi kavram- 
sal zeminde ele alinmamasi durumunda, dogru anlagilmasinin bagli bagina bir 
problematik olabilecegi ve kimi yamlsamalari beraberinde getirecegini ifade et- 
mek gerekir. 

Bu temel varsayimdan hareketle, bu galigmamizda ibn Arabi’nin tasawufi 
tecrubesinin uzerinde temellendigi duyu otesi bilig alanina tekabul eden episte- 
molojik kaynaklari olan "Mukagefe/mugahede” “Hayal/Ruya” ve “Kalp” kavramla- 
rini irdelemeye galigacagiz. Gergi bu kavramlarin her biri, bir makalenin veyatezin 
konusu olacak mahiyettedir. Fakat bizim burada yapacagimiz tahlil, her ug kavra- 
min birbiri ile baglantili olan ortak epistemolojik mahiyetlerini ozet bir gekilde 
nazara verme gabasi olarak kabul edilmelidir . 15 

a) Mukagefe / Mugahede 

Kegf, sozlukte, agiga gikarma, perdenin agilmasi, gizli olam meydana gikar- 
ma, sezme, tahmin etme anlamlarina gelir . 16 Terim olarak ise, perdenin arkasin- 
daki gaybT manalara ve hakiki durumlara vucuden veya guhuden muttali olmaktir. 

Burada guhud’dan kastedilen, Curcani’nin ifadesi ile Hakk’i Hak ile gormektir . 17 

ibn Arabi, Futuhat’in mukaddimesinde, “Bu mukaddimeyi yazdigim sirada, 
misal hakikatleri aleminde celal hazretinde mugahede ettigim, gayb hazretinde ise 
kalbT bir mukagefe ile mugahede etmig oldugum FHz. Peygambere salat ve selam 
olsun " 18 der. Burada ibn Arabi’nin celal ve gayb hazretlerine muteallik olarak veya 
varligin iki farkli ontolojik statusu baglaminda iki ayri terim kullandigi gorulmekte- 
dir. Mugahede herturlu gaybT bilgi igin gegerli ve kapsamli bir terim olarak kulla- 
mlirken, kegf terimine mugahedenin keyfiyetini ve bir anlamda oturdugu episte- 
molojik zemini ifade eden bir anlam yuklenmig olmaktadir. Ba$ka bir deyigle 
mugahede dogrudan vizyonal bir bili§ alanina kargilik dugerken, kegf ise bu vizyo- 
nun keyfiyetine dair daha spesifik bir epistemolojik mahiyete igaret eden bir 
kavram olarak belirmektedir. 

Kimi zaman ibn Arabi’nin terminolojisinde “kegf, bilginin ruhta veya kalp- 
te hasil olmasi; mugahede ise kalbi tasfiye ettikten sonra elde edilen bilginin 
idrak edilmesi anlamina gelir. Ona gore varlik ve olugun hakikatini bilme olarak 
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nitelendirebilecegimiz bu ozel duruma sahip olan bilginler, varolugun surekliligini 
ve kesintisizligini mugahede ederler. Bu durumda kegf, mugahedeye bir on hazir- 
lik olarak kalpte temerkuz eden hakikat kuwesi olarak nitelendirilebilir . 19 Bu me- 
yanda W. Chittick, tasawufta, kalbin ustunu karartan hicaplarin kaldirilmasi anla- 
minda kullamlan kegf sozcugunun Kur'an terminolojisinden alindigim ifade eder . 20 

Mukagefe sonucu elde edilen hakikat ilmi, ibn Arabi'ye gore herkese ve- 
rilmez. Bu ilim, dini pratikler, takva ve suluk ile elde edilir . 21 Dolayisiyla soz konusu 
ilmin elde edilig metodolojisi ve kaynagi, felsefi bilgi metodolojisi ve kaynagi ile 
son derece farklilik arz etmektedir. Ne var ki herturlu bilgi igin, felsefede tamm- 
landigi gibi, bir suje ve obje dualitesi gereklidir. Soz konusu dualite ibn Arabi'nin 
epistemolojisi igin de gegerlidir. ibn Arabi soz konusu hakikatin bilgisini elde 
etmede sujenin hazir bulunuglugunun son derece onemli olduguna igaret eder. 
Aksi taktirde hakikate iligkin bilginin elde edilme imkam, bagka bir deyigle kegf ile 
mugahede imkam yoktur. Dogal olarak sujenin pozitif veya fenomenler dunyasina 
iligkin bilgiyi elde etmek igin gerekli olan hazir bulunuglugundan farkli olarak, ibn 
Arabi, gergekligin bilgisini elde edebilmesinin on §arti olarak halvet ve zikir yapa- 
rak daha once edindigi bilgilerden soyutlanmak ve feragat etmek suretiyle, hig bir 
geyi olmaksizin, bir muhtag psikolojisiyle sujenin Rabbi'nin kapisi onune oturmasi 
gerektigini vurgular. Ona gore ki§i, nesneler alemi iie ilijkili olmamayi ve arinmayi 
ifade eden halvet halinde Allah'la beraber oldugu taktirde, Allah tarafindan Rab- 
banT marifetlere ve ilahi sirlara mazhar olur ve Allah'in bilgisinden kendisine ikram 
edilir . 22 Bu durumda sujenin hazir bulunuglugu, ontolojik hakikatin onunde bir 
perde olan duyulur dunyanm bilgisinden arinmayi ifade etmekte olup, soz konusu 
bilginin elde edilmesi hususunda israrci olmayi gerektirir. Nitekim ibn Arabi, 
kendisinin de boyle yaptigim ifade etmektedir . 23 Her ne kadar suje-obje dualitesi 
yolun baginda mevcut ise de, gunu vurgulamak gerekir ki, ibn Arabi ontolojisinde 
hakikat bilgisini elde etme, suje-obje dualitesinin ortadan kalkarak birlik halinin 
vaki olmasiyla gergeklegir. Cunku Izutsu'nun da igaret ettigi gibi, hakikat tecrubesi, 
sujede benlik oldugu surece gergeklegtirilemez. Benligin ortadan kalkmasi duru- 
munda, ancak guhud, zevk veya igrak gergeklegir . 2 ' 1 ibn Arabi duguncesinde arz 
suiFD/29 ettigimiz “Allah'a olan fakr ve ihtiyag" da soz konusu perdenin veya benligin izale 

-| -| g edilmesi igin gerekli olmaktadir . 25 Bu bakimdan, dugunurumuzun, bilgisel olarak 
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aktif olan oznenin nesneler alemi ile baglarim kopardiktan sonra hakikatin bilgisini 
elde ettigini soylemesi, Sokrates’in “gergegin bilgisinin ontolojik olarak aym cinse 
sahip olan varligin yansimasi oldugu" geklinde ozetleyebilecegimiz epistemolojik 
yaklagiminin 26 , islamT bir terminoloji ile ifade edilen bir bigimi olarak degerlendiri- 
lebilir. 

ibn Arabi’nin ke$f ile mugahede edilen Him olarak niteledigi "Marifet", 

“Hikmet” veya “HakTkatler ilmi”, 27 mumkunler aleminin perdelerini yine Allah’in 
sonsuz inayeti ile kaldiran ve hakikatin bilgisin temin eden mistik bir bilgi turu 
olarak karjimiza gikmaktadir . 28 Perde paradoksu, geylerin Allah olmamasi, fakat 
Allah’in geylerde hazir olmasi olarak nitelendirilebilir. Burada Rab-nefs, isim ve 
gergeklik, perde ve yuz ig ige gegmijtir . 29 Ne var ki, soz konusu birligi veya fenayi 
Hallac’taki gibi Allah ile olan ruhsal bir birlik veya yok olma olarak degerlendir- 
memek gerekir. Fena ile ozdeglegen marifet, kiginin Alah ile olan birliginin 
farkindaligi olarak gergeklegmektedir . 30 

ibn Arabi, soz konusu birlik temelinde in$a ettigi hakikat anlayigim dini 
metinlerden referanslarla da destekler. “Kigi ibadetlerle bana oyle yaklagir ki, 
onun goren gozu, igiten kulagi tutan eli, yuruyen ayagi olurum" kudsi hadisini 
kendi epistemolojisini desteklemek igin siklikla zikreder. Ona gore varligin hakika- 
tine vakif olmak isteyen kimse Allah’in onun igitmesi, gormesi ve diger duyulari 
oluncaya kadar, Allah ’a ibadet etmesi gerekir. Boylece butun igleri Allah ile bilmig 
olur ki, o zaman da bilgisinde isabet etmi§ olur . 31 Ontolojisinde oldugu gibi, epis- 
temolojisinde de mutlak olmasa da arizi bir ozdeglikten hareket eden ibn Arabi, 
bu yaklagimim $u akil yurutmeyle destekler: Allah’in her$eyi bilmesi “her ^eyi jah/d” 

(her$eyi goren) demektir. Bu da Allah’in fikirve nazarla degil, $uhud yoluyla bildigi ve 
gordugu anlamma gelir. 32 Bu akil yurutmenin dogal sonucu Allah’in taklit edilmesi 
gerektigi olacaktir 33 ki bu, insanin da ancak mugahede ile gergekligin bilgisini elde 
etmesi gerektigi anlamina gelmektedir. Bu kaynaktan gelmeyen bilgiler, ona gore 
zan ve tahminden ibaret olup ilim bile sayilmazlar . 34 

Sonug olarak, kegf ile mugahede edilen bilgi, ibn Arabi’ye gore en guveni- 
lir, en sahih bilgidir. En guvenilir ve sahih bilgi olmasi, ontolojik olarak hakikat 
alemine iligkin bilgisel bir arag olmasi itibariyledir. Gergi kegfi bilginin kapsami 
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simrsiz degildir. Ontolojisinde oldugu gibi epistemolojisinde de Allah'in zatini 
tenzih ederek ve zata ili$kin bilgiyi imkan dairesi igerisinde gormeyerek 35 , ibn 
Arabi genel ogretisindeki sistematik tutarliligi surdurur. 

§imdi ibn Arabi'nin epistemolojisinde onemli diger bir kaynak olan ve 
mukasefe/musahede kavramiyla da baglantili olan “ruya ve hayal" kavramlarinin 
epistemolojik mahiyet ve degerine goz atalim. 

2) Ruya/Hayal 

ibn Arabi, gergekte dusunce sistemini en ba$indan itibaren “gergek ruya" 
temelinde in$a etme yoluna giderek, bir anlamda dusuncesini mesrulastirma 
kaygisi igindeymi$ izlenimi verir. Ogretisini yansittigi en onemli eserlerinden biri 
olan Fususu'l-Hikem'in yazili$ amacim $oyle agiklar. "Jom'do bulundugum siralarda 
Allah’in Peygamberi Hz. Muhammed'i gergek ruya aleminde gordum. Elinde birkitap 
tutuyordu. Bana buyurdular kl, "Bu Fususu'l-Hikem kitabidir. Bunu al ve halka agkga 
anlat ki bu hikmetlerden herkes faydalansin." 36 Burada ibn Arabi'nin kastettigi “ru- 
ya'yi uykuda iken gordugumuz alalede biyolojik olarak gergekle?en goruntu ile 
kari$tirmamak gerekir. (jiunku ibn Arabi, Hz. peygamberin omrunun ruyaya 
benzer oldugunu ve vahye mazhar olan alti ayin ise ruya iginde ruya oldugunu 
soyler. Bu safhayi hayal alemi diye niteler. Dolayisiyla burada gergek ruya alemi 
ile hayal alemi diye niteledigi alem yukarida arz ettigimiz mu^ahedenin gergekle?- 
tigi alem olmaktadir. Bu alem gergekligin bilgisinin sadir oldugu yegane alemdir. 
Bunun igin ibn Arabi vahyin de hayal hazretinde vaki oldugunu soyler. 37 Dolayisiy- 
la ibn Arabi, Fususu'l-Hikem' in nefsani arzulardan uzak ve fesat kari$mami$ bir 
makamdan indigini 38 soylemekle vahiy ile aym ontolojik aleme sahip olan soz 
konusu eserin epistemolojik olarak da aym kesinlige sahip oldugunu ima etmek- 
tedir. 

Goruldugu gibi, ibn Arabi'nin ruya teorisi “nubuwet” muessesesiyle siki 
bir ili$ki igerisindedir. (jiunku Peygamberler “ke^f ehli kimselerdir. Tabiatlarinin 
geregi olarak, alelade bir be?erin yetenegi di$inda kalan olaganustu keyf ve ilham- 
lara mazhar olurlar. Bu olagan di$i ke^fler “sadik ruya" diye bilinmekte olup, Izutsu 
bunlarin sembolik bir mahiyeti oldugunu soyler. 39 Fakat buradaki sembolizmi 
hakikatin bilgisinin elde edilmesi boyutunda degil, duyu otesi bili§ alaninm duyulur 
dunya kaliplariyla kavramsalla^tirmasinda aramak gerektigi kamsindayiz. Nitekim 
ibn Arabi, benliginden siyrildigi anda gorduklerini anlatmaya bir tiirlu muktedir 



35 Bkz. ibn Arab?, Fusus, ss. 131 -2. 

36 ibn Arab?, Fusus, s. 47. 
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istanbul, 1998, s. 24. 
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olamadigim ifade eder . 40 Dolayisiyla anlatmanin mumkun olmadigi durumlarda 
sembolik dil devreye girer. Aksi takdirde ibn Arabi’nin kepf vasitasiyla mupahede 
ettiklerinin sembolik mahiyette oldugunu soylemek, onun bu nevi bilgiye dair 
apapik hakikat nitelemesiyle geli§ir. 

ibn Arabi’nin terminolojisinde sadik ruya, gerpek ruya ve gerpek hayal hep 
aym epistemolojik kaynaga iparet ederler. Ona gore Hz. Peygamber vahyi hayal 
hazretinde idrak etti. Hayal hazreti, inayet ehli olanlar ipin vahyin ilk bapladigi 
alemdir. Bu gorupunu Hz. Aype’nin, “Hz. Peygamber’e gelen ilk vahiy “gerpek 
ruya" He bapladi. O’nun ruyasinm kapali birtarafi yoktu." sozu ile destekler. Fakat 
ibn Arabi, bu durumun Hz. Peygamber’in uyur oldugu anlamina gelmeyecegini 
de ekleyerek 41 , ruyadan kastettiginin uyku halinde gorulen ruya olmadigini anlat- 
maya palijir. Burada hayal veya ruya, Buchman’in da ifade ettigi gibi, dogrudan 
Tanri’nin bilgisine mazhar olma halidir. Bapka bir deyiple, Tanri’nin halifelerinin 
kalplerine verdigi kepif veya fetihlerdir . 42 

ibn Arabi nasil ki gerpek ruya ile gerpek hayali aym epistemolojik mahiyeti 
haiz iki kavram olarak kabul etti ise, aym pekilde uyku halinde gorulen ruyayi hayal 
ile aym epistemolojik degerde gorur. Bu baglamda Hz. ibrahim’in oglu ishak’i 
kurban etmesi ile ilgili ruyayi yorumlarken, hayal aleminde gorulen zahiri belirtile- 
rin hakikatinin anlapilmasi ipin bapka bir bilgiye ihtiyap oldugunu ifade ederek 
gorunen suretin hakikatte ishak olmadigini ve kop oldugunu soyler. Bundan dola- 
yi ruyalarin yorumlanmasi gerektigini belirtir . 43 Bu pekildeki ruyalar, uyku halindey- 
ken misal alemindeki suretlerin muhayyileye yansimasi sonucu olupan goruntu- 
den ibarettir . 44 Bize gore ruyalara ilipkin Izutsu’nun yukarida arz ettigimiz sembolik 
nitelemesi bu turden ruyalar ipin geperli olmalidir. ibn Arabi bu turden ruyalari 
yorumlamaya dair dogruluk olputunu ise “akIT delil" olarak belirler. Ona gore ruya 
akla uygun olmadigi taktirde yorumlanmalidir. Bu sembolizmden ibn Arabi Hz. 
Peygamber’in gorulmesini istisna eder. Cunku Hz. Peygamber gerpek suretinde 
zahir olur . 45 Burada herhangi bir sembolizm soz konusu olamaz. 

ibn Arabi’nin ruya ve hayal kavramlarim kullandigi diger bir alan ise duyu- 
lur alemdir. Bu gorupunu de Hz. Peygamber’in "Butun insanlar uykudadir." hadisi 
ile temellendirir. Hatta o uykuda gorulen ruya ile duyulur alemi bu anlamda 
birbirine epitler. Ona gore ruyada gorulen pey duyulan peyden bapka degildir. 



40 Bkz., ibn Arabi, a.g.e., s. 1 87. 

41 ibn ArabT, a.g.e., s. 1 00. 

42 Buchman, David, Structuralism Reconsidered Ibn al-'Arabi and Cultural Variation in Muslim Societies, 
The Muslim World, 94, s. 1 36. 

43 ibn Arabi, a.g.e., s. 86. 

44 Uludag, S., a.g.e., s. 1 44. 

45 ibn Arabi, a.g.e., s. 87. 
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Veya duyulan gey de bir ruyadir. 46 Her ne kadar ibn Arabi'de duyulur alem bir 
hayalden ibaret ise de, Izutsu'nun da ifade ettigi gibi, bu asla hislerimiz araciligiyla 
idrak ettigimiz alemin, tumuyle subjektif bir yapidan, insan zihninin di§a dogru 
projeksiyonundan bagka bir gey olmadigi anlamina da gelmemektedir. Bagka bir 
deyi§le fiziki alem algilarimizin ve zihnimizin olugturdugu bir yapi degildir. Reel 
olan bir vehim olsa bile varligim bagka bir varliktan alan objektif bir vehimdir. 47 
Burada ifade edilen, katiymig gibi gorunen butun nesnelerin simrlarindan yoksun 
olarak kendi dogal jekilsizliklerini izhar ettikleri daha yuksek bir ontolojik duzeyin 
mevcudiyetini tasdik eden kesin bir ontolojik agiklamadir. 48 Bu durumda algilari- 
miza konu olan fenomenler Mutlak hakikatin bagka bir vechesi olarak gorulmeli- 
dir. ibn Arabi'nin misal alemi diye de niteledigi hakikatler aleminin, bu itibarla 
Platon'un ideler alemine benzerlik arz eden bir ontolojik mahiyete sahip oldugu 
soylenebilir. Nasil ki Platon'da fenomenler alemi “golge alem" diye nitelendirili- 
yorsa, bu husus ibn Arabi'de “Masiva Allah'in golgesidir." 49 geklinde dile getirilir. 
Buna gore ibn Arabi terminolojisinde gergek ruya veya hayalin misal alemine; 
ruya veya hayalin ise fenomenler alemine kargilik dugen kavramlar oldugunu 
soyleyebiliriz. Bizim kendisine gergek gozuyle baktigimiz ve bizi gevreleyen gergek 
dedigimiz nesnelerin ibn Arabi igin hayal olarak nitelendirilmesi, uyuyan bir kim- 
senin ruyasinda gordugu egyanin gergekligi ile aym ontolojik nispettedir. 50 

Sonug olarak ruya ve hayal, ibn Arabi'nin ogretisinde hem gunluk dilde 
kullandigimiz anlamlara hem de duyu otesi hakikat alanina kargilik duger. Ve ara- 
daki ayirimi “gergek" nitelemesi ile ifade etmeye galijir. 

ibn Arabi'nin bilgi teorisinde diger onemli kaynak kugkusuz kalptir. §imdi 
kalbin epistemolojik mahiyetine goz atalim. 

3) Kalp 

ibn Arabi duguncesinde kalp, epistemolojik degerini kendisinde var oldu- 
gu ozneye gore kazamr. Boylece ontolojik olarak elde ettigi statu, hakikatin bilgi- 
sini elde etmede de yetkin olma olgutunu tayin eder. Bu gergevede meseleyi 
ele alan ibn Arabi'ye gore, Allah ariflerinin kalbi, Allah'in rahmetini toplama po- 
tansiyelini haiz, hatta ondan daha geni§ bir mekandir. (jiunku kalp, yuce Allah'i 
igine sigdirir, halbuki Hakk'in rahmeti Hakk'i kugatamaz. 51 Soz konusu kugatma 
Chittick'in ifade ettigi gibi, Allah'in bilgisi veya Allah ile bilme (el-ilm'u billah) 



46 ibn Arabi, a.g.e., s. 1 0 1 



47 Izutsu, a.g.e., ss. 27- 28. 

48 Izutsu, Toshihiko, Tao-culuk'daki Anahtar Kavramlar, Ibn Arabi ile Lao-Tzu ve Cung-Tzu’nun Mukayese- 
si, Qev: Ahmet Yuksel Ozemre, Kaknus Yay., Istanbul, 2003, s. 274. 

49 ibn Arabi, a.g.e., s. 1 00. 

50 Toshihiko Izutsu, Ibn Arabi’nin Fusus’undaki Anahtar Kavramlar, s. 2 1 . 

51 ibn Arabi, a.g.e., s. 119. 
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itibariyledir . 52 Dolayisiyla kalbT bilig, kijiden kijiye degigmekle oznel; bil kuwe bilgi 
merkezi olabilme istidadi itibariyle de nesnel bir huviyet arz etmektedir. 

Kalp, ibn Arabi’nin hem ontolojisini hem de epistemolojisini izah etmek 
igin kullandigi adeta hakikatin minyaturu durumundadir. Ona gore kalp, butun 
hayirlarin hazinesi ve mekam olup, Allah’in mumin kullarina bahgettigi hakikat 
merkezi ve cennettir. ibn Arabi, bu gorugunu temellendirirken hem epistemolojik 
hem de ontolojik agdan butun ogretisinin boyutlarim igine alacak bir gergeve 
gizer. Kalbi mugahede mahalli olarak nitelemesi itibariyle epistemolojisine; tecelli 
merkezi olarak nitelemesiyle olug duguncesine veya ontolojisine; munacat mahalli 
nitelemesi ile kul-rab iligkisi baglaminda gergeklegen insan felsefesine; ilham ve 
vahyin indigi mekan olarak nitelemesi ile de velilik ve nubuwet duguncesine 
kaynak olarak kabul ettigini soyleyebiliriz . 53 ibn Arabi her ne kadar kalbi her geyin 
cem’ edildigi bir merkez olarak ifade etse de, bize gore kalbin asil fonksiyonu bilgi 
teorisine temel olmasidir. (jiunku ibn Arabi’nin ogretisinin ozu hakikatin kavran- 
masina dairdir. Ontik hadiseler kalpte cereyan etmez. Ancak o, olugun surekliligi 
ve gegitliligini kavranmasim, kalbin halden hale girmesinden hareketle betimleme- 
ye galigir . 54 Corbin’in ifadesiyle ibn Arabi'de kalp, marifet, sezgi, ilahi gizler kisacasi 
esoterik bilimler ile ifade edilen butun geyleri ifade eden bir organ durumunda- 
dir . 55 Kalbin butun bu fonksiyonlari icra ederken, Chittick'in de igaret ettigi gibi, 
kullandigi vasitalardan biri de hayal gucu (imagination)dur . 56 ibn Arabi'ye gore 
aktif hayal Tanri bilgisinin merkezinde yer alir ve bunun bilgisi metaforik olarak bir 
organ olan kalpte temerkuz etmigtir . 57 Ancak buradaki hayal kavramim, daha 
once bahsettigimiz gibi, mugahede/mukagefenin gergeklegtigi hakikat alanina 
iligkin algi olarak gormek gerekir. 

Tecelli, olugu ifade etmesi bakimindan ontolojik olugun hakikatini ifade 
etmesi bakimindan ise epistemolojik bir kavramdir. Bu itibarla kalp, Afifi'nin igaret 
ettigi gibi, kegf, ilham, gayb manalarinin tecelli ettigi ayna ve marifet edati 58 olarak 
gergekte epistemolojik bir kaynak olarak iglevseldir. Bu baglamda ibn Arabi de 
kalbin epistemolojik degerini ve mahiyetini tecelli ile irtibatli olarak izah eder. 
Ona gore ‘ Allah’in iki turlu tecellisi vardir. Bunlar gayb ve gehadet alemlerinden 
gelen tecellilerdir. GaybT tecelli hakkin kendi nefsinden haber verdigi huviyetidir. 



52 Chittick, William C„ The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-'Arabi's Metaphysics of Imagination, State 
University of New York Press, Albany, 1989, s. 107. 

53 Bkz., ibn Arab?, a.g.e., s. 49; ibn ArabT, Jeceretu'l Kevn, Ccv: Abdulkadir Akptck, Bahar Yay., istan- 
bul, 1986, s. 49. 

54 ibn ArabT, FusOs, s. 115. 

55 Halligan, Fredrica Ft, “The Creative Imagination of The Sufi Mystic, Ibn Arabi”, Journal of Religion 
and Health, Vol.40, No. 2, Summer, 200 1 , s.276. 

56 Chittick, a.g.e., s. 1 07. 

57 Halligan, a.g.m., s. 276. 

58 Ebu’l Ala Afifi, Ta'Hkat Ala'I- Fusus, Daru'l-Kitabi’l-Arabi, Beyrut, 1 980, ss. 3-4. 
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Allah gaybT tecelli He kalbin kendisinde mevcut istidadim verir. Bu tecelli gergegi, 
gayb alemine ait bulunan zatT tecellidir. ZatT tecelli ebediyen Hak'tan eksilmez. §u 
hale gore kalp igin bu istidat hasil olunca Hak ona $uhudi tecelli ile gorunur. Buna 
gore kalp de, Hakk'i o tecellide gorur. Aym zamanda kalp, kendisine gelen tecelli 
suretinde zahir olur. Hak, kulun itikadinm aymdir. Kalp ve goz, Hak'ta kendi itika- 
dinin suretinden ba?ka bir $ey goremez. §u halde inamlan Hak sureti mu'minin 
kalbine sigan Hak'tir. Bu durumda kalbe tecelli eden Hakk'i da o kalp bilir. Boyle- 
likle goz inamlan Hak'tan ba^kasim goremez. Arif, kalbin $ekilden $ekle girmesi 
sebebiyle, Hakk'in da suretlerde, $ekilden $ekle girdigini anlar. Dolayisiyla Hakk'in 
onun ayagi kulagi ve gozu olmasindan da anla$ilmaktadir ki hak ile halkin arasi 
ayrilamaz.” 59 

Netice itibariyle ibn Arabi'nin ogretisi butuncul ve monist bir karakterde 
ortaya gikar. Birlik ve gokluk, felsefesinin iki farkli cihetine kar§ilik gelir. Ontolojik 
gejitlilik olarak var olan gokluk hakikatte Bir'in tezahurudur. i§te kalp butun bu 
duguncenin izah ediliginde bagvurulan onemli bir kaynaktir. Kalbin her daim iginde 
oldugu yeni durum ve degigik hal, ibn Arabi'de Allah'in her an yeni bir durumda 
ve yaratmada olmasi ile paralel olarak konumlandirilir. Bu bakimdan soz konusu 
olugun surekliligini, takyid ifade eden aklin anlamasi mumkun degildir. Bunu, 
Chittick'in hakli olarak ifade ettigi gibi, ancak aym ontolojik anlami ifade eden kalp 
yerine getirebilir. 60 

Sonug 

ibn Arabi'nin bilgi teorisi varlik anlayiji gergevesinde bir anlam kazamr. 
Ba^ka bir deyi?le ibn Arabi, son derece girft ve karma^ik olan ve bir o kadar da 
islam du$unce tarihi igerisinde sira di?i olarak kabul edilebilecek olan ontolojisini 
izah edebilmek igin, aym paralelde ve guglukteki bilgi teorisini in$a etmi^tir. Onto- 
lojisinin birlik temelinde oldugunu biliyoruz. Fakat ibn Arabi, ontolojisinin birlik 
boyutunu agiklamaya gali§irken, felsefe tarihinde Herakleitos'tan bu yana var 
oldugunu bildigimiz “hakikat alemi" ve “samlar-duyular alemi" olarak nitelendirilen 
dualist bir paradigmadan hareket etmektedir. ibn Arabi'nin terminolojisinde soz 
suiFD/29 konusu iki varlik alanimn hakikat boyutu, mu^ahede/muka^efe, gergek hayal/ruya 

124 veya kimi yerde misal alemi diye isimlendirilir. Burada ontolojik olarak yapilan 

nitelendirme bir ba$ka yonuyle epistemolojik bir nitelendirme de olmaktadir. 
(funku soz konusu alem, ancak aym epistemolojik araglar vasitasiyla bilinebilmek- 
tedir. Aym mantiksal orgu ile ibn Arabi, duyulur alemi ruya ve hayal gibi kavram- 
larla tammlar. Soz konusu iki alemin ontolojik mahiyeti baglaminda bilgi teorisini 
in$a etmeye galgan ibn Arabi'nin butun amaci bu gergekligi ifade etmektir. 



59 ibn Arab?, a.g.e., ss. 1 20 - 1 . 

60 Chittick, a.g.e., s. 1 09. 
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ibn Arabi’nin hakikat bilgisinin araplari olarak zikrettigi epistemolojik kav- 
ramlar olan “muka§efe/mu§ahede, ruya/hayal ve kalp” bir biriyle siki bir ilijki 
iperisindedir. Mukapefe hakikate ilipkin genel bir kavram iken, mupahede ise haki- 
kate dogrudan muttali olmanin ifadesi olarak kullamlir. “Gerpek ruya ve hayal" 
daha ziyade hakikat alanina tekabul eden ontolojik pozisyonu ifade etmek ipin 
kullamlmakta iken, kalp butun dini tecrubenin ve ilahi sirlarin kendisinde munde- 
mip oldugu bir merkez olup, hem ontolojisinin hem de epistemolojisinin tumel- 
metaforik bir orgam durumundadir. ibn Arabi’nin hakikat alemini algilama araplari 
olarak ortaya koydugu mukapefe/mupahede, ruya/hayal ve kalp, ancak belli bir 
takim ilahi emir ve pratikler vasitasiyla hasil olan arinma/safvet neticesinde soz 
konusu hakikatin bilgisini elde etmeye hazir duruma gelirler. Bu baglamda kendi 
tecrubesini, surekli bir pekilde Kur’an ve Hz. Peygamber ifadeleri ile destekleye- 
rek ozgu oldugu islamT daire iperisinde tutmaya palipir. Bize gore bu ogreti asil 
ozgunlugunu bu boyutuyla gostermektedir. 
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iBN ARABi’DE TASAWUFi TECROBENiN EPiSTEMOLOjiK 
MAHiYETiNE DAiR 

Her dini anlayig veya ogretide benzerlikler oldugu kadar farkliliklar da 
vardir. Bir dugunce sistemi bize gore asil orijinalligini, kendi ozel baglami ve 
dinamiklerinde bulur. Bu qerqevede islam dini igerisinde vucut bulan mistik 
cereyanlari ve dugunurleri ait olduklari baglam igerisinde ele almanin ve ozgul 
terminolojileri ile bahse konu etmenin, dogru saptamalar yapabilme agisindan 
onemli oldugu kamsindayiz. Bu temel dugunceden hareketle bu qaligmamizda ibn 
Arabi’nin sistemini olugtururken dayandigi duyu otesi bilig alanini ifade eden 
epistemolojik kaynaklardan mukagefe/mugahede, ruya/hayal ve kalp kavramlarinin 
mahiyetini, aralarinda nasil bir munasebet oldugunu “tasawufi tecrube" kapsami 
igerisinde irdelemeye galigacagiz. 

Anahtar Kelimeler: ibn Arabi, tasawufi tecrube, kalp, hayal, mukagefe 



ON EPISTEMOLOGICAL ESSENCE OF IBN ARABI'S EXPERIENCE OF 
TASAWWUF 

Every religious thought or doctrine has similarities as much as differences. 
A system of thought, in my opinion, has its originality in term of its specific 
context and dynamics. In this respect, we believe that it is important to discuss 
the mysticism which embodied in Islam that we called as tasawwuf and thinkers 
in terms of contexts which they belong to and with their specific terminologies 
for establishing correct definitions. From this main idea, in this study we’ll try to 
examine ibn Arabi’s doctrine that he constituted it upon extra-sensory 
perception area was called as manifestation (al-musahada/mukasafa), imagination 
(al-khayal) and heart (qalb). 

Key Words: ibn ‘Arabi, experience of tasawwuf, Heart (qalb), 
imagination/vision (ru'ya/khayal), manifestation (kashf) 
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